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Resumo: 
As questões relacionadas com a afirmação e o reconhecimento das diferenças de géneros têm sido uma 
constante ao longo dos séculos, desafiando quer a hierarquia, quer os estereótipos resultantes da polarização
masculino/feminino. Porém, curiosamente, perante a perplexidade social, hoje assiste-se a uma mutação do 
paradigma do género - um novo conceito que tende a escapar à visão bipolar do mundo, contrariando a
“consciência bimodal” do funcionamento do cérebro (Singer, 1990). Pois, os estereótipos têm vindo a ser
absorvidos e mesclados nos indivíduos, independentemente do sexo ou da orientação sexual, dando origem a 
identidades híbridas - um estado androgínico com repercussões sociais ao nível dos valores, práticas do
quotidiano, imagem, corpo, moda assim como formas de pensar o Outro.   
Assim, este artigo propõe meramente descortinar o tema que pretendemos desenvolver no nosso projeto de
tese intitulado, Desvios identitários do género: o imaginário e a subversão andrógina e encetar, mesmo que
preliminar, uma explicitação do seu conteúdo propositivo, traçando os possíveis caminhos a percorrer, tendo 
em conta os paradigmas de partida. 
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Abstract: 
Issues related to the affirmation and recognition of gender differences have been a constant throughout the 
ages, challenging the hierarchy and the stereotypes resulting from the male / female polarization. But
curiously, face to social perplexity, we are actually witnessing a mutation of the gender paradigm - a new 
concept that tends to escape to the bipolar view of the world who contradicts the "bimodal consciousness" of
brain functioning (Singer, 1990). Therefore, stereotypes have been merged and absorbed in individuals,
regardless of the gender or the sexual orientation, giving rise to hybrid identities – an androgynous state who 
cause social repercussions in terms of values, practices of daily life, image, body, fashion as well as ways of 
thinking about the Other.  
Thus, this article purpose consists in merely raise awareness into the subject that we intend to develop in our 
thesis project named  Identity’s deviations of gender: the imaginary and the androgynous subversion and to
start, even though preliminary, an explanation of its propositional content, tracing the possible ways to go, take
into account the paradigms of departure. 
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Eu não sou eu nem sou o outro, 
Sou qualquer coisa de intermédio: 
Pilar da ponte de tédio 
Que vai de mim para o Outro. 
Mário de Sá-Carneiro   
(Lisboa, fevereiro de 1914) 
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1. Introdução 
Falar de sexualidade, identidade e orientação sexual é um tema recorrente ao longo dos 
séculos. A possível separação entre sexo e género permanece no imaginário dos indivíduos e 
reflete-se tanto a nível social, como a nível científico e artístico. Contudo, as questões que 
se prendem com os desvios à norma nesse campo, enfrentam a intolerância secular infligida 
às minorias, que incita à marginalização, sexismo, chauvinismo e mesmo à homofobia. Os 
desvios de géneros são ainda preteridos nos discursos dominantes, por embater em 
moralismos subjacentes e recalcados que persistem latentes na sociedade contemporânea. A 
guerra dos sexos foi desde sempre uma guerra de dualidades entre a virilidade do 
masculino, e a sensibilidade do feminino. Contudo, hoje, assiste-se à materialização de um 
caos identitário, cada vez mais complexo, no arquétipo dos géneros, motivado por uma crise 
intemporal que assenta na visão bipolar do mundo. Logo, abrir uma fresta na janela que vai 
«de nós para o outro», para o lado do intermédio, na fluidez dos géneros e que, mais do que 
nunca, tem vindo a marcar o nosso quotidiano, parece de todo uma necessidade cada vez 
mais premente a fim de melhor compreender a evolução recôndita do ego do Ser Humano 
na sua ascensão afetiva, espiritual e social. 
 
2. A repartição “bimodal” dos géneros e seu impacto  
O estudo do conceito de género tem sido analisado à luz de diversos fenómenos sociais. 
Masculino e feminino são tidos como interpretações culturais dos sexos biológicos pelo que, 
nas últimas décadas, os estudos das ciências sociais e humanas passaram a competir com as 
pesquisas da área das ciências naturais. Os avanços das neurociências e dos estudos na área 
da biologia molecular contribuíram paralelamente para o desenvolvimento da sociobiologia, 
indagando na natureza esclarecimentos quanto a comportamentos humanos e estruturas 
sociais. Assim, apesar de permanecerem distintos quanto às suas constituições físicas, 
mulheres e homens devem ser vistos como indivíduos singulares, para os quais o sexo é 
apenas mais uma característica que contribui para uma significação identitária - tendo em 
consideração a sua história pessoal e inserção num contexto sociocultural específico. As 
diferenças individuais constituem fatores enriquecedores numa cultura, verificando-se que 
ao tentar suprimi-las, as dinâmicas das relações empobrecem e a própria sociedade perde 
contraste, perde vitalidade e entra em declínio. Pierre Bourdieu afirma, na sua obra A 
dominação masculina que “O mundo social constrói o corpo como realidade sexuada e como 
depositário de princípios de visão e de divisão sexuantes.” (Bourdieu, 1999: 9)  
Muitas ideias falsas provenientes de singulares pudores e preconceitos enraizados ainda 
assombram a mente contemporânea no que diz respeito ao próprio sexo. A genitália 
feminina esteve, desde os primórdios da humanidade, envolta em grandes mistérios e até 
mesmo identificada em conceções estéticas estandardizadas:  
Desvios identitários do género: o imaginário e a subversão andrógina 
Comunicação e Cultura . 213 
A sua natureza é objecto de especulações metafísicas. (…) Muitos homens recusam-se a renunciar à 
ideia de uma ejaculação feminina que, apesar de uma longa e prestigiosa lenda, é totalmente 
imaginária. (…) Ao invés do pénis, o sexo da mulher tem de ser discreto. Não agrada a mulher alguma 
ter um sexo semelhante à “entrada no metro” (Greer, 1971: 48-49). 
Embora estas considerações nos levem atualmente para uma predisposição algo humorística 
e jocosa, o certo é que, por muito tempo, acreditou-se que o sexo feminino era semelhante 
ao masculino, mas invertido e por isso fraco – pressuposto que influiu muitos conceitos 
misóginos. Clara Pinto Correia disserta o assunto de forma bastante original no seu livro, O 
testículo esquerdo: alguns aspectos da demonização do feminino e, no capítulo “O 
hermafrodita Canónico”, a autora escreve o seguinte:    
Pelos exemplos dados até agora estamos já a ver um outro padrão dicotómico a desenhar-se: as 
mulheres não são realmente um sexo separado, mas apenas uma imperfeita masculinidade. Vendo 
bem as coisas, foi Eva que saiu da costela de Adão, e não Adão da costela de Eva (…) (Correia, 2004: 
29).  
De acordo com Aristóteles, que já estava a repetir algumas ideias adiantadas por Hipócrates, as 
mulheres eram simplesmente homens cujo desenvolvimento tinha parado antes do término: “machos 
mutilados” incapazes de atingir a sua forma perfeita porque o frio do útero da mãe fora superior ao 
calor do sémen do pai (Correia, 2004: 31). 
Os desvios de género são ainda preteridos nos discursos dominantes, por embater em 
moralismos subjacentes e recalcados que persistem latentes na sociedade contemporânea. 
Para exemplificar, não resistimos a transcrever o olhar de um “viajante” estrangeiro que tece 
considerações sobre os estereótipos castradores ao feminino, na sociedade portuguesa - 
uma visão de época pouco simpática da mulher portuguesa do início do século XX :  
(…) as meninas portuguesas recebem (…) os sólidos princípios da verdadeira dignidade e da 
moralidade; devemos temer que não tendo nada de especial no coração (Robert, 1901: 75).  
A rudimentar inteligência das mulheres do povo só tem superstição como sua religião; a quem falta 
toda a moralidade e toda a cultura, fazendo delas pobres criaturas apenas boas para as funções 
naturais do seu sexo: sob as suas faces atarracadas, deprimidas, por detrás dos seus olhares apáticos 
não existe pensamento, os instintos puramente animais regem todas as suas acções (…) (Robert, 
1901: 79).  
Angela Carter vai mais longe no reparo que distingue os sexos e diz:  
Na grafia estilizada dos graffiti, o órgão viril surge com um imutável vigor atacante, a não ser que 
exprima a curiosidade ou a máscula segurança, ergue-se ostensivamente, sem complexos. O buraco, 
ele, é escancarado, espaço vazio e inerte semelhante a uma boca aberta esperando a sua porção. Na 
sua elementaridade, esta iconografia revela-nos toda a metafísica das diferenças sexuais: o homem 
eleva-se, enquanto a mulher não tem outra função senão a de existir e esperar. O macho é positivo, tal 
como um ponto de exclamação. A mulher é negativa. Entre as suas pernas, nada existe a não ser este 
zero, marca do vácuo que só ganha vida quando o princípio masculino o preenche de significado 
(Carter, 1979: 10). 
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A diferença biológica entre o corpo masculino e feminino, principalmente a anatómica, foi e 
continua a ser o fundamento da diferença socialmente construída entre géneros.  
Deploravelmente, a formação da identidade sexual e de género feminino deparou-se, 
frequentemente, com uma miscigenação nem sempre assumida pelo sexo dominante. Tal 
como refere Guacira Lopes Louro, 
 Na expressão popular, a mulher é o “segundo sexo”: o género feminino é descrito pela sua diferença 
em relação ao masculino. É frequente ouvir dizer-se que as mulheres são mais fracas do que o 
homem; ou menos racionais e mais sentimentais; mais intuitivas e menos lógicas; têm quatro biliões 
de neurónios a menos ou têm mais desenvolvido o lado direito do cérebro (Lopes Louro, 2000: 41).  
O conflito dos sexos é uma guerra de dualidades intemporal entre a virilidade do masculino, 
e a sensibilidade do feminino. Conquanto, Silvana Mota-Ribeiro relembra que:  
O facto de se nascer homem ou mulher (do ponto de vista biológico) não significa que se seja 
tipicamente feminino ou masculino, com tudo o que estas noções implicam, já que feminilidade e 
masculinidade são conceitos culturais, como tal, têm significados variáveis, sendo aprendidos de 
formas diversas por diferentes membros de uma cultura, e remetendo para contextos culturais e 
históricos nos quais emergem (Mota-Ribeiro, 2005: 15). 
A pós-modernidade apresenta diversas clivagens ideológicas a este nível que se repercutem 
nas novas formas de estar e encarar a sexualidade e, consequentemente, o tipo de 
relacionamento que daí sobrevém que, segundo Jean-Martin Rabot, parece ir no reforço da 
comunidade, numa espécie de realização de si próprio. Este sociólogo explica que a era da 
pós-modernidade:  
torna a descobrir o tipo de família que encontrávamos nas sociedades tradicionais: a família alargada. 
O casamento homossexual, o casamento post-mortem, a poligamia ou a poliandria, a formação de 
grupos movidos pela relação fraterna entre os seus membros, à semelhança de determinadas seitas, a 
adoção de determinados comportamentos, quase que orgíacos, apontam para o ressurgimento do 
tribalismo, prendendo novamente o homem a uma organicidade natural e ao todo cósmico (Rabot, 
2010: 256). 
Este ponto de vista é também ele, de certo modo, explicitado por Michel Maffesoli que 
defende que:  
(…) assistimos a um retorno, embora de uma forma ligeiramente modificada, daquilo que pensávamos 
ter ultrapassado.  (…) tal como o filósofo Nicolau de Cusa o indicava, de um crescimento que adopta a 
forma da espiral. Para dizer ainda mais claramente, se uma definição da pós-modernidade devesse ser 
dada, poderia ser a seguinte: “a sinergia de fenómenos arcaicos com o desenvolvimento tecnológico”.  
É assim que, em contrapartida dos grandes temas explicativos da modernidade, ou seja, o Estado-
nação, a instituição, o sistema ideológico, podemos realçar, no que se refere à pós-modernidade, o 
regresso ao local, a importância da tribo e a bricolage mitológica (Maffesoli, 2011: 21). 
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É no processo de socialização dos papéis sexuais que se determinam os papéis sociais de 
cada um dos sexos e estabelecem assim a personalidade de cada qual. Uma vez que embora 
o locus da construção identitária seja o corpo, as identidades são alicerçadas na mente e 
construídas na diferença. Contudo, atualmente, os estereótipos dos géneros tendem a 
intersecionar-se nos indivíduos, em função da sua identidade, independentemente do sexo 
ou orientação sexual. Traços do comportamento tipicamente masculinos, tais como a 
agressividade, a independência e a dominância, e outros que definiam a identidade 
feminina, tais como a sensibilidade e a emocionalidade, fluem de um polo para o outro, em 
função das necessidades que o quotidiano e as novas práticas de vida exigem. Logo,  
mesmo que se encontram diferenças sexuais entre grupos em determinados domínios 
comportamentais – físico, cognitivo, emocional ou social – o comportamento individual dos membros 
dos dois sexos é, frequentemente, muito semelhante. Homens e mulheres, rapazes e raparigas são 
mais parecidos que diferentes (Nogueira, 1996: 207). 
 
3. Indícios e repercussões sociais provocados pelos “distúrbios” do género  
O inconsciente humano parece ter eternamente coabitado com uma certa ambivalência 
entre os dois géneros. Nota-se que na Grécia Antiga, o feminino e o masculino fundiam-se 
de tal forma que se tornavam praticamente indestrinçável – razão pela qual alguns 
restauradores modernos, equivocados, refizeram os efebos em raparigas.  
Quase não há separação por sexo nos antigos baixos-relevos da Índia, pois a essência das 
divindades é completa, masculinas e femininas, em que curiosamente permanece um 
relação mão só amorosa como também erótica. Martine Xiberras refere também, num dos 
seus artigos, “Figures d’Eros: mythe  et cultures” (Xiberras, 2010: 27-40) que esta conotação 
também está presente em  mitos de culturas distintas,  como por exemplo, o nórdico, “o 
mito de Wotane dos Walkyries” ou na  Índia, com  a representação de  Krisna e Radha. 
Muitos pintores também representaram mulheres e homens com jeito andróginos. Basta 
observar todas as figuras masculinas do clássico italiano Leonardo Da Vinci (1452-1519) 
com traços tão nítidos do feminino que mereceram a atenção do próprio Freud. Conquanto, 
até os homens e as mulheres representadas nas obras de Marc Chagall (1877-1985) 
patenteiam ambiguidades de género.   
Numa sociedade dominada pelos média, e pela profusão de imagens do corpo com 
tendências cada vez mais andróginas, a transexualidade torna-se um tema cada vez mais 
recorrente quer no mundo científico, tecnológico, médico e quer no próprio quotidiano. E, 
ainda que a preocupação com a identidade do género e do sexo não seja uma novidade, 
assiste-se diariamente à sua contínua estigmatização por tabus remanescentes.  
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Essas novas imagens dos géneros chocam com a própria linguagem, enquanto ponto de 
referência, onde o masculino sempre prevaleceu como uma criatura racional e a mulher 
enquanto criatura sexual:  
Muitas línguas têm uma regra gramatical ou semântica subjacente segundo o qual o masculino é 
positivo e o feminino negativo, e desta forma os princípios do machismo encontram-se codificados na 
linguagem (Cameron, 1990: 13). 
O estado de androginia não anula as qualidades inerentes aos géneros mas reúne-as, dando 
forma a algo mais, um estado em maturação, androgínico, uma simbiose dos dois géneros 
que não depende necessariamente de uma outra orientação sexual. Este novo virar para 
individualidade, a identidade e busca da perfeição causa alguns impasses na verbalização 
dos resultados proveniente da fluidez de géneros e que de certo modo não corresponde ao 
neutro.  
De facto, na Dominação do masculino, Pierre Bourdieu nota que:  
(…) a visão androcêntrica impõe-se como neutra e não precisa de se enunciar em discursos visando 
legitimá-la. A ordem social funciona como uma imensa máquina simbólica tendendo a ratificar a 
dominação masculina em que assenta (…) (Bourdieu, 1999: 9).  
A depressão do sexo masculino e feminino manifesta-se precisamente no dia a dia, em 
práticas categorizadas no que se tem vindo a denominar de metrossexualidade e 
representam, no fundo, a era da emotividade partilhada, pois homem e mulher passaram a 
falar a mesma linguagem no que concerne a ascensão espiritual e estética, tendo por base 
um paradigma de beleza narcisista que inverte o paradigma de beleza dos géneros 
prevalecentes e sub-repticiamente as relações de poder, tal como anuncia Foucault na 
Histoire de la sexualité: I La volonté de savoir (Foucault, 1997). Há uma transmissão/ 
assimilação de masculinidade para o feminino e o mesmo acontece em sentido inverso 
como que se a aspiração fosse a androginia: um estado de perfeição máxima original que 
não tem propriamente a ver com homossexualidade, bissexualidade, transexualidade, 
pansexualidade (negação da ideia de dois géneros) ou o estado de hermafrodita (visto que 
nasce macho e fêmea).  
Talvez esta nova condição ambígua tenha conduzido o ser humano a uma identidade de 
terceiro género, uma pouco à semelhança das personagens que dão vida à obra O Banquete 
de Platão que diz:  
Com efeito, nossa natureza outrora não era a mesma que a de agora, mas diferente. Em primeiro 
lugar, três eram os géneros da humanidade, não dois como agora, o masculino e o feminino, mas 
também havia a mais um terceiro, comum a estes dois, do qual resta agora um nome, desaparecida a 
coisa; andrógino era então um género distinto, tanto na forma como no nome comum aos dois, ao 
masculino e ao feminino, enquanto agora nada mais é que um nome posto em desonra (Platão, 
2000/2003: 20).  
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4. O fenómeno andrógino e o pináculo da perfeição estética 
Conforme refere um dos atuais investigadores da atualidade, no que concerne o tema da 
andrógina, Frédéric Monneyron, afirma que o tema remonta aos primórdios da humanidade 
já que:  
A mitologia dos politeísmos antigos tem inúmeros exemplos de Deuses andróginos, com uma 
incidência particularmente visível no Egito, na Pérsia e na India (Monneyron, 1994: 17). 
Este termo, etimologicamente proveniente do “ grego androgynos (andrógino), de andro 
(homem) e gyne (mulher): que participa dos dois sexos” (Monneyron, 1994: 17) assombrou a 
literatura decadente do final do século XIX. Este mesmo autor reitera num dos seus textos 
atuais e inéditos1 que: 
Com efeito para a maioria dos autores dos finais do século XIX, fossem eles ingleses ou franceses, o 
andrógino não representava bem a junção entre seres do mesmo sexo. Mas toma a forma do jovem 
efeminado com o qual é identificado. O aspecto é amplamente retratado nos textos de autores como 
Swinburne, Wlide, Péladan, Huysman, Lorrai ou Rachilde (Monneyron, 2012: 4). 
O culto do corpo e da beleza deixa de corresponder a uma mera abstração para se imiscuir 
na realidade sensorial e proporcionar prazer: na arte, na natureza e na própria vida do 
homem. Ser-se belo, é como defende Joséphin Péladan, na sua obra De l’Androgyne de 1891, 
é “pertencer a um outro sexo” (Péladan, 2010). É de forma cativante, embora emaranhada, 
que a figura do andrógino transpõe a história das civilizações e da arte. Enquanto, no Egito, 
ela incorpora na figura da Esfinge e simboliza o enigmático, na Grécia, transforma-se no 
ideal de beleza a alcançar. Já no advento do cristianismo, ela reaparece na incerteza do sexo 
dos anjos, dos demónios e da própria alma. Em Mondrian ou Leonardo da Vinci deparamo-
nos de igual forma com um travestismo dos corpos num ideal que possibilita um novo 
inventar de si próprio, num terceiro sexo.  
A arte, nestas circunstâncias, passa a ser o veículo privilegiado para representar a beleza 
andrógina porque é única, eterna e não perece tal como a natureza que apesar de se repetir 
no ciclo vida, morte e renascimento, tem de destruir para criar de novo. A arte é assim 
intemporal e positiva. Esta analogia está de facto cristalizada na obra de Dorian Gray de 
Oscar Wilde. Segundo esta lógica, a imagem subsiste à mortalidade e rivaliza o divino.  
A arte é atemporal e, por isso mesmo, o prolongamento da criação divina tal como já o concebia 
Spinoza: é o milagre, e para Wilde é, particularmente, aquele milagre pagão que convém confrontar 
com os Evangelhos (Monneyron, 2012: 6). 
Curiosamente, esta rivalidade entre a imagem e o divino vem referida na própria Bíblia, no 
Êxodo (20,4), e proíbe a produção de imagens de Deus. Todavia, esta rejeição da imagem 
                                                 
1 Este é um texto inédito que faz parte da elaboração de uma obra na qual o autor ainda se encontra a trabalhar, e 
que teve a amabilidade de nos ceder. A tradução, à semelhança das restantes constantes neste trabalho, é da 
nossa responsabilidade.  
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não se limita a uma única religião, como o salienta Jean Martin Rabot ao referir-se a alguns 
estudos de Alain Besançon: 
A rejeição das imagens deve-se a três grandes monoteísmos, o Judaísmo, o Cristianismo e o 
Islamismo, com, evidentemente, algumas variantes. O Islamismo é por excelência a religião monoteísta 
e foi a que mais objetou a ideia de uma representação do divino. O Cristianismo é uma religião cujo 
monoteísmo é mais brando, porque soube valorizar a herança bíblica que afirma a criação do Homem 
à imagem de Deus (Rabot, 2007: 21).  
O andrógino seria assim o sexo artístico eleito por excelência, já que representa o equilíbrio 
entre o feminino e o masculino, a juventude e beleza eterna. 
Os aspetos dos corpos também eles variam ao longo do tempo, em função das diferentes 
culturas, refletindo obsessões e preocupações culturais. Pois, o corpo disciplina-se ao 
estereótipo e transforma-se em detrimento dele próprio. Com efeito, os homens procuraram, 
sempre, ao longo dos tempos, outras aparências para além das aparências que lhes eram 
reenviadas pela imagética mental, esta nunca foi totalmente satisfatória. Um dos mestres 
fervorosos nesta busca nas profundezas do metafísico e limiar do esotérico, Fernando 
Pessoa dirá: 
A minha imagem, tal qual eu a via nos espelhos, anda sempre ao colo da minha alma. Eu não podia 
ser senão curvo e débil como sou, mesmo nos meus pensamentos (Pessoa, 1997: 29). 
A figura do andrógino transpõe a história das civilizações e da arte e até reaparece na 
incerteza do sexo dos anjos, dos demónios e da própria alma. A arte é o veículo privilegiado 
para representar a beleza andrógina porque é única, eterna e não perece tal como a 
natureza que apesar de se repetir no ciclo vida, morte e renascimento, tem de destruir para 
criar de novo. Pois enquanto mortal, o homem desfaz-se em sucessivas tentativas de alcance 
e equiparação à imortalidade divina, em busca de uma perfeição corporal perpétua, alheia 
ao envelhecimento. Nesta medida, Mircea Eliade depreende que a androginia é um 
fenómeno do imaginário que transcende a fragmentação do ser humano a fim que este 
conquiste a integridade divina:  
Entenda-se que a androginia é uma fórmula genérica para exprimir a autonomia, a força, a totalidade: 
de uma divindade que é andrógina, isto é, o equivalente a um ser absoluto, uma realidade última. (…) 
trata-se de um arquétipo universalmente difundido (…) Um deus macho por excelência pode tanto ser  
andrógino como uma Deusa-Mãe.  Assim, se se diz que os Seres supremos dos povos primitivos são – 
ou foram – andróginos, este facto não exclui de forma alguma a sua “masculinidade” ou a sua “ 
feminidade (Eliade, 1957: 216). 
Contudo, se o divino é a junção de todas as oposições, corporalizar a divindade que há no 
Homem é, também, permitir-lhe materializar a parte diabólica, já que o bem não existe sem 
o mal na medida em que conferiu ao indivíduo tal como refere Jean-Martin Rabot “o direito 
de fazer o que compete a Deus e ao Diabo” (Rabot: 2004: 318)   
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5. Reverberações da fusão dos géneros: mudança de paradigma do género e consciência do 
“Eu” 
Se para Sâr Péladan a arte tinha conseguido criar um ser sobrenatural, andrógino, mais 
enigmático do que a própria Esfinge, a era da modernidade, com a invasão da imagem 
virtual, veio dar prolongamento a esta ânsia de perfeição do ser humano rompendo os 
limites da mera sensação.  
  Entretanto, a pós-modernidade subverteu o conceito de imagem e passou a aspirar, como o 
designa Maffesoli, à “perfeição do Uno” (Maffesoli, 1992: 44). O imaginário do corpo humano 
extrapolou para o campo das novas tecnologias e passou a ser seu objecto de intervenção. 
Para Moisés de Lemos Martins, “a experiência contemporânea constitui-se na fusão da técné 
com a bíos” (Martins, 2011: 179). O homem cede à atração de um mundo virado para o 
progresso ilimitado, um mundo quimérico, “mundus imaginalis” (Durand, 2003: 131) onde se 
entrelaçam os sonhos, os mitos, os mistério e os arquétipos. A busca de perfeição do corpo e 
eternização da beleza não é de facto uma novidade, mas parece ter virado uma obsessão da 
contemporaneidade. 
Leda Tucherman observa na sua obra Breve História do Corpo e de Seus Monstros (1999) 
que, de facto, o processo de perceção do “Eu” por si próprio nunca é idóneo: 
E, quando nos vemos no espelho, o que vemos refletido é a imagem do Narciso que está em nós, não 
do vampiro que nos habita: este sempre escapa, mas escapa como viajante nómade [...] O vampiro 
que somos torna possível a imagem do Narciso que vemos: mas o vampiro não pode ser contemplado, 
já que o espelho não reproduz a imagem do vampiro. Drácula contra Narciso. Drácula contra Édipo 
(Tucherman, 1999: 12). 
A perceção do “Eu” emana de uma espécie de intersecção e confrontação tridimensional 
entre o real, o imaginário e os labirintos mentais próprios do Ser Humano, onde se esconde 
a anima e os segredos da vida espiritual. Em verdade, desde o princípio da criação que o 
Homem é impelido a questionar-se sobre o Princípio dos princípios. Todas as culturas 
colocam as mesmas questões: De onde provém a Terra? Como surgiu o Universo? A vida? 
Quais os seus propósitos? O que é o Homem no seio deste Todo? A este propósito, desta 
apetência que impele o Homem na busca do Uno, num folgo panteísta, porque tende à fusão 
com mundo empírico que o rodeia, Jean-Martin Rabot sublinha que: 
A história humana está repleta de exemplos que corroboram a necessidade que o Homem tem de fazer 
corpo com a natureza. Já na antiguidade pairava a ideia de uma indiferenciação entre os homens e a 
natureza. Os estóicos equacionaram a possibilidade de moldar os comportamentos humanos sobre os 
dos animais. Os cínicos preconizavam o retorno ao estado da natureza e a metáfora canina que lhes 
servia de referência dizia tanto respeito à comida, como à sexualidade, aos vestidos ou à habitação 
(Rabot in Martins, 2011: 199). 
Por força destas indagações existenciais, cada cultura esboçou um mito de criação distinto 
mas que segue curiosamente um mesmo traço, como o assinala June Singer:  
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 (..) primeiro, a inteireza não-diferenciada primordial do Um; em seguida, a diferenciação do Dois 
dentro do Um e a sua polarização; depois, a grande cisão provocada por alguma catástrofe primeva ou 
ato criador, a separação do céu e da terra, do que está em cima e do que está em baixo; finalmente o 
banimento para a terra do “outro” aspeto da Unidade primordial (Singer, 1990: 167).  
As criações que derivam do Andrógino Primordial para além de polarizar as essências 
masculinas e femininas, polariza o tempo em noite e dia. Esta ideia é retomada por Gilbert 
Durand na sua obra As Estruturas Antropológicas do imaginário (1989) que apresenta dois 
Regimes do simbolismo, um “diurno” e outro “nocturno” que segundo este estudioso se 
justificam porque, 
(…) a líbido na sua evolução genética valoriza e liga afectivamente de modo sucessivo mas contínuo, as 
pulsões digestivas e as pulsações sexuais. (…) (Durand, 1989: 41).  
Contudo, para Péladan, esta cristalização do fenómeno andrógino, em que a essência do 
feminino e do masculino consubstancia o “Um”, só poderá permanecer mantendo-se numa 
espécie de “substancia amniótica” da castidade. O acto sexual mataria o andrógino porque 
teria que sucumbir a um sexo (Monneyron, 2012: 12). A contrapor a esta ideia, Jean-Martin 
Rabot depreende, no seu artigo “As famílias tribais” (2010: 255-270), que a liberdade sexual 
hodierna, que assenta sobretudo “nas manifestações plurais da sexualidade”, “pode ser 
encarada como o indício de uma sociedade rejuvenescida”. (Rabot, 2010: 261)  
Todavia, denota-se uma mutação do paradigma do género, um novo conceito que tende a 
escapar à visão bipolar do mundo contrariando a “consciência bimodal” do funcionamento 
do cérebro (Singer, 1990). Esta mutação alquímica decorre de uma espécie de simbolismo do 
centro que engole o ser pensante num “refúgio natural” que Gibert Durand metaforiza com o 
“ventre materno” (Durand, 1989: 171), uma espécie de retorno ao ovo, ao vaso, ao embrião 
assexuado, à origem andrógina e, naturalmente, um retorno à renovação.  
O ovo da alquimia ocidental e extremo oriental encontra-se naturalmente ligado a este contexto da 
intimidade uterina. A alquimia é um regressus ad uterum. O orifício do ovo deve ser “hermeticamente” 
fechado simbolizando este último o ovo cósmico da tradição universal. 
É evidente que toda esta dinâmica e acompanhada de outras metamorfoses que se dão não ao nível do 
pensamento filosófico mas também ao nível das expectativas, estilos de vida e praticas do quotidiano 
do Homem na sociedade (Durand, 1989: 175).  
Para Conceição Nogueira, “Esta utopia edifica uma personalidade original, singular, 
autêntica e excêntrica em relação aos grupos de pertença.” (Nogueira, 1996: 211). 
Masculinidade e feminilidade sobrepõem-se e passam a existir concomitantemente na 
mesma pessoa. O ser andrógino é simultaneamente expressivo e instrumental e adapta-se 
aos diversos contextos por estarem “menos vinculados a estas definições culturais de 
feminilidade e masculinidade e menos motivados a regularem o seu comportamento por 
esses padrões” (Nogueira, 1996: 210). Neste caso, a análise por oposição deixa de ter 
sentido, porque passa a obedecer a categorias multidimensionais e intercambiáveis e, não 
mais, a teorias de complementaridade ou inversão de sinais. Assim sendo, esta identidade 
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sobrepõe a primazia do individuo à pertença de um grupo, porque não funciona num mundo 
estruturado em torno da dualidade opositiva de géneros masculino/feminino. Em 
contrapartida, expande-se num mundo social flexível mas certamente mais complexo.  
 
6. Conclusão 
Estas representações, no entanto, não se ficam pela imagética e extrapolam as fronteiras do 
imaginário pictural. O arquétipo de género parece explodir com a materialização em palco 
de celebridades, cada vez mais ambíguas, tais como Annie Lennox, David Bowie, Boy 
George, Prince e Mickael Jackson, Madonna, Marilyn Manson, Ney Matogrosso; Bill Kauliz; 
Justin Bierber, Lady Gaga, Fatal Bazzoka e até mesmo a polémica figura pública da 
sociedade “VIP” portuguesa, José Castelo Branco. Figuras essas que desafiam as normas do 
conceito bipolar do mundo em torno de dois géneros distintos. Figuras essa que “mais não 
fazem do que repetir, redizer caracteres, maneiras de ser antropologicamente enraizados.” 
(Maffesoli: 2001: 37). Visto por este prisma, a humanidade estaria a obedecer a uma lei 
redundante de eterno retorno, num “lento trabalho circular”, no ensejo de um “mandala” ou 
“Santo Graal” que o complete. 
A androginia sugere a combinação de atributos femininos e masculinos, eliminando a 
suposição do dualismo do género (Nogueira, 1996: 209), um estado que permite o 
apagamento dos géneros. Assim, sociedade contemporânea ocidental tem vindo a moldar-se 
a um estereótipo ainda que neófito, ao modificar valores, práticas do quotidiano, imagem, 
corpo, moda assim como formas de pensar o Outro. Esta transformação do Eu tem feito com 
que o ser humano se focalize cada vez mais numa introspecção analítica, numa tentativa vã 
em reposicionar-se perante o microcosmo e macrocosmo que o rodeia, no desvendar da sua 
identidade em correlação com o imaginário que nele habita. Este novo virar para 
individualidade, para a identidade e busca do equilíbrio libertador causa alguns impasses na 
verbalização dos resultados proveniente da fluidez de géneros, já que não anula as 
qualidades inerentes aos géneros mas reúne-as, num estado androgínico, que não depende 
necessariamente de uma ou outra orientação sexual e que não tem propriamente a ver com 
a homossexualidade, a bissexualidade, a transexualidade, a pansexualidade ou o estado de 
hermafrodita. Assiste-se a uma transferência de masculinidade para o feminino e outra em 
sentido inverso, como se a aspiração máxima fosse um estado de perfeição divinal 
resultante do estado andrógino.  
Pois, apesar de aparentar ser uma real utopia, a comunicação social não cessa de transmitir 
imagens de andróginos que ultrapassam as barreiras biológicas e psicológicas e trespassam, 
deixando rasto, as estruturas sociais e culturais. De fato, o conceito andrógino seduz, já que 
não deixa de representar a idealização de um ser superior, que pela sua condição, pode 
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“escolher um lugar na sociedade, em função de critérios que escapam à classificação 
baseada no género” (Nogueira, 1996: 211). 
A androginia parece ser o próximo debate do século, em suma, um “terceiro género” que, 
segundo a corrente mais otimista, poderia romper com as desigualdades de género. Quiçá 
esta nova condição ambígua venha a conduzir o ser humano a uma identidade de terceiro 
género, um pouco à semelhança das personagens que dão vida à obra  O Banquete de 
Platão, incitando a uma nova teorização da identidade sexual. 
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